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Introduction
Avec le développement de l’immigration qu’entraîne la globalisation dans 
toutes les sphères de la vie humaine, les exigences des rituels mortuaires 
des immigrants se présentent de plus en plus comme une réalité difficile à 
ignorer (Fall et Dimé, 2011  ; Chaib, 2000  ; Aggoun, 2003  ; Petit, 2002). Mais, 
malgré un intérêt croissant porté à la question de la mort en migration comme 
en témoignent des recherches récentes (Kadrouch-Outmany, 2013  ; Van den 
Breemer et Maussen, 2012  ; Baubock, 2010), celle-ci demeure insuffisamment 
traitée par les sciences sociales (Lestage, 2012). Cet article a pour objectif de 
porter un regard sur la citoyenneté des immigrants vue sous l’angle de la justice 
sociale qu’apporte la reconnaissance de leurs rituels funéraires. Nous souhai-
tons montrer comment la non-reconnaissance des rituels funéraires des immi-
grants porte atteinte à leur citoyenneté. La reconnaissance culturelle permet en 
effet d’assurer à tous les citoyens, quels que soient leurs origines ethniques 
ou leurs statuts sociaux, la justice sociale dont ils ont besoin afin de se sentir 
valorisés et intégrés dans les sociétés d’accueil.
Les recherches portant sur les rituels mortuaires des immigrants traitent de 
plusieurs thématiques parmi lesquelles l’ambivalence quant au lieu d’inhuma-
tion du défunt lorsque la mort survient dans le pays d’accueil et l’inadaptation 
des lieux funéraires aux pratiques funéraires des immigrants (Rachédi, Leduc et 
Montgomery, 2010). Jusqu’alors, peu d’analyses ont été développées à propos 
du contenu de la citoyenneté du pays d’accueil en relation avec les pratiques 
funéraires des immigrants. En d’autres mots, l’immigrant peut-il se sentir un 
citoyen à part entière d’un État qui lui refuse la possibilité d’exercer les pratiques 
funéraires dont il est l’héritier ? Dans le contexte de la globalisation, les aspects 
politique, civique et social ne suffisent plus à faire de la citoyenneté un ingré-
dient humainement valorisant dans la mesure où la citoyenneté moderne 
1 Conseiller en adaptation scolaire, Burnaby School District, Unit 79, 8676 158 Street, 
Surrey, British Columbia, V4N 5W3, Canada ; mambo_masinda@yahoo.ca
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englobe de multiples constellations (Baubock, 2010) parmi lesquelles les droits 
relatifs aux rituels funéraires. De ce point de vue, l’analyse de la citoyenneté à 
travers la reconnaissance des rituels funéraires contribue comme nous allons le 
montrer à enrichir le débat sur la citoyenneté des immigrants.
L’argumentaire s’articule autour d’une brève introduction, suivie d’une revue 
des connaissances sur les rituels funéraires des immigrants dans le pays d’im-
migration. La deuxième section présente le cas d’une famille congolaise dont 
les rituels funéraires n’ont pas été reconnus par le gouvernement canadien suite 
aux décès du couple parental de Canadiens naturalisés et grands-parents de 
petits-enfants nés au Canada. Le visa de résidence temporaire a été refusé deux 
fois à un membre de la famille qui devait arriver en provenance du Congo afin de 
compléter une étape importante du processus funéraire. Ce refus nous conduit 
à nous interroger sur la signification du sens de l’appartenance au Canada des 
survivants des défunts vivant au Canada. La troisième section décrit la trans-
gression des rituels funéraires selon la culture des disparus et le sentiment de 
mépris de leur citoyenneté qui s’empare alors des membres de la famille vivant 
au Canada. La dernière section suggère l’idée d’une nécessité d’extension de la 
notion de citoyenneté qui tient compte des rituels funéraires des immigrants.
Les rituels funéraires des immigrants
Cette section présente brièvement les études portant sur la mort sur la terre 
d’accueil, puis sur les rituels funéraires en Afrique subsaharienne et chez les 
Nande2 en particulier et enfin, le contexte de la mort du couple d’immigrants 
congolais Kavira et Kitsongo.
Les recherches relatives à la mort des migrants dans les pays d’immigration 
traitent de cette question sous divers angles (Rachédi, Leduc et Montgomery, 
2010). Blake (2007) traite des droits humains des morts, le traitement des morts 
en Afrique dans une perspective historique est abordé par Lee et Vaughan 
(2008). Berthod (2006) réfléchit sur l’équivoque identitaire au moment de la 
mort des immigrants portoricains aux États-Unis, tandis que Caulier (1997) pose 
la question de la bonne mort, c’est-à-dire celle qui répond aux rites funéraires 
des immigrants à Montréal. Pour Reimers (1999), les rituels funéraires des immi-
grants vivant en Suède constituent des actions symboliques de communication 
de leur identité ethnique. Toujours en Suède, Jonker (1996) montre que les 
musulmans sont confrontés à de nombreuses difficultés dans leur recherche, 
à des manières innovantes de prendre en charge les rituels de la mort dans 
cet État. Cette réalité des rituels mortuaires des immigrants a été également 
analysée dans le cas des États-Unis par Myer (1993), de même que leurs diffi-
cultés à élaborer de manière satisfaisante un processus de deuil (Gardner, 2002).
Plusieurs travaux soulignent le fait que nombre de gouvernements de pays 
d’immigration n’ont pas pris de mesures suffisantes afin de répondre aux impé-
ratifs des cultes funéraires des migrants malgré leur présence sur ces territoires 
depuis plusieurs décennies (Fall et Dimé, 2011  ; Aggoun, 2003  ; Petit, 2002). 
2 Les Nande constituent un groupe ethnique de langue bantou installé en République 
Démocratique du Congo et en Ouganda.
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D’autres études documentent la mise en place dans les pays européens d’élé-
ments institutionnels qui assurent la reconnaissance publique des musulmans 
et notamment de leurs rituels funéraires (Koeng, 2007). Aux États-Unis, Amava 
(2007) a montré comment des non-Américains, latino-américains, accèdent à 
une citoyenneté posthume grâce à leur mort sur les champs de bataille en Iraq 
et comment les rituels funéraires accompagnent le processus de naturalisation. 
Enfin, le double engagement des immigrants vis-à-vis à la fois de leur terre 
d’accueil et de celle de leur pays d’origine à travers leurs pratiques mortuaires 
est signalé par Zirh (2012).
Questionnant la signification de la mort chez les musulmans en France, 
notamment à travers la question du rapatriement des défunts, Chaib (2000) 
montre que les musulmans vivant en France pensent que les cimetières français 
ne répondent pas aux normes de leur culture funéraire. Le rapatriement de 
la dépouille mortelle dans le pays d’origine symbolise pour ces populations 
l’impératif du lien d’appartenance à leur pays d’origine. Pour sa part, Petit 
(2002) observe les migrants manjak originaires du Sénégal. Elle constate que 
la question de la mort des immigrants d’Afrique subsaharienne ouvre la porte à 
trois enjeux majeurs : tout d’abord, le choix du lieu de sépulture en pays hôte ou 
dans celui d’origine, l’accomplissement de rites ancrés dans des représentations 
collectives qui touchent à la mort et à l’affiliation, et enfin le coût financier de 
la prise en charge des rituels funéraires. Attias-Donfut et Wolff (2005), dans une 
de leur recherche portant sur le lieu d’enterrement des personnes nées hors de 
France, montrent que les femmes font, moins que les hommes, le choix du pays 
d’origine comme lieu de leur enterrement, que plus on est arrivé jeune en France 
plus on a tendance à vouloir être enterré dans ce pays d’installation et qu’enfin, 
les musulmans souhaitent davantage que les autres groupes être inhumés dans 
leur pays d’origine.
Les travaux relatifs aux célébrations mortuaires en Afrique subsaharienne 
montrent que celles-ci sont particulières aux groupes de cette région. Nwoye 
(2005) analyse les rituels funéraires africains en tant que système inventé par les 
communautés afin de les aider à surmonter efficacement les blessures psycholo-
giques et la souffrance causée par la mort des êtres chers. Ces rituels funéraires 
symbolisent leurs relations profondes à leurs cultures et leur attachement à la 
personne décédée (Dlukulu, 2010). De manière plus spécifique, Hutchings (2007) 
traite des rites funéraires, Maloka (1995) des traditions mortuaires des Basotho, 
tandis que Manyedi, Koen et Greeff (2003) présentent les rituels des peuples 
du Botswana. Malgré la diversité culturelle du continent, la mort reste dans les 
cultures africaines, essentiellement une affaire communautaire traduisant le 
sens de la solidarité et les liens étroits entre les membres de la famille. Participer 
aux funérailles par la visite de la tombe du défunt est le passeport qu’on accorde 
au défunt afin qu’il puisse quitter en paix le monde des vivants et vivre en 
sérénité dans le monde des ancêtres (Dlukulu, 2010). Les visites des membres 
de la famille se doublent d’une dimension thérapeutique et de mémorialisation. 
Les visites de la famille sur la tombe du défunt permettent des processus de 
réconciliation. En aplanissant les conflits familiaux, elles permettent d’envi-
sager l’avenir collectif sous un angle nouveau. Les visites sur la tombe fixent la 
mémoire des funérailles dans l’esprit des membres de la famille. Elles attachent 
le lieu de l’enterrement à la mémoire familiale (Fall et Dimé, 2011 ; Nwoye, 2005 ; 
Dlukulu, 2010).
222
Mambo Tabu Masinda 
Les rituels mortuaires ne sont donc pas des événements détachés de la vie 
des individus, ils répondent à une logique qui les dépasse (Maloka, 1995). Ces 
pratiques rituelles sont, par nature, des activités régulées par des communautés 
politiques, c’est-à-dire des interactions entre les individus et les institutions du 
pays. Aussi, les pratiques politiques à l’égard des rituels funéraires des immigrés 
permettent d’évaluer la portée de la citoyenneté des immigrants. Selon Wikan 
(1988) qui compare des communautés musulmanes originaires d’Égypte et de 
Bali vivant en Angleterre, la culture constitue la variable la plus significative 
dans les rituels funéraires des immigrants, confirmant ce que Irish, Lundquist et 
Nelsen (1993) appellent la variation ethnique dans les rituels mortuaires fondée 
sur la culture.
Nunez et Wheeler (2012) rappellent qu’il n’est pas suffisant d’analyser les 
rituels funéraires des immigrants sous le seul angle du choix du lieu d’enterre-
ment du défunt et ils proposent d’aller au-delà de ce premier niveau d’analyse. 
De notre point de vue, la relation entre les cérémonies funéraires de l’immigrant 
et le contenu de leur citoyenneté en pays d’accueil doivent prendre en compte 
la complexité des rituels funéraires qui englobent non seulement le lieu d’enter-
rement, mais aussi d’autres aspects du deuil tel que les rituels à accomplir après 
l’inhumation en terre d’accueil. Des études récentes sur les rites funéraires des 
immigrants (Fall et Dimé, 2011 ; Rachédi, Leduc et Montgomery, 2010), portant 
sur l’intervention lorsqu’arrive la mort chez les immigrants, n’évoquent pas 
ce niveau d’analyse. Pourtant, les pratiques culturelles des rituels mortuaires 
en relation avec la citoyenneté ne devraient laisser personne indifférent, car 
c’est par la mort qu’on médiatise l’ordre de la culture (Volant, 2001) et c’est la 
sépulture qui créé la culture (Volant, cité par Bussières, 2007) et son expression 
doit être considérée comme un ingrédient significatif de la citoyenneté.
Dans une analyse de l’idée de la reconnaissance et de la justice sociale, 
Matsumoto (2013) montre que sans reconnaissance culturelle il ne peut y avoir 
de justice sociale. Ce à quoi nous rajoutons, qu’il ne peut y avoir non plus de 
citoyenneté comme Honneth (2000) et Fraser (2005) l’argumentent. La question 
de la reconnaissance dans le champ de l’identité culturelle des personnes, 
notamment par le biais des rituels funéraires des groupes sociaux, est détermi-
nante si l’on se réfère à Taylor (1994). Il s’agit d’une question de justice sociale 
si l’on se place dans la perspective développée par Rawls dans sa théorie de la 
justice (1971). Malgré ce qui semble être un contresens pour Rawls (1991) qui est 
un défenseur du droit individuel et non collectif, dans une société pluraliste, les 
cultures des groupes sociaux doivent être reconnues pour assurer une justice 
sociale. Dans un contexte du multiculturalisme, la reconnaissance de la culture 
des groupes ethniques contribue à la promotion de la justice sociale (Kymlicka, 
1989) et elle suscite une réflexion sérieuse sur la citoyenneté multiculturelle qui 
fait appel à la dimension culturelle de l’idéal démocratique. Ceci conduit à une 
plus large intégration des rites funéraires des immigrants dans les politiques 
nationales (Park, 2010). Pour certains chercheurs, comme Kymlicka (1989) et 
Matsumoto (2013), les seules dimensions classiques de la citoyenneté politique, 
civile et sociale se révèlent insuffisantes dans le contexte du pluralisme culturel, 
car l’immigrant a le droit de conserver son identité d’origine, qui est ouverte aux 
apports du pays d’accueil. Ne pas reconnaître cette identité, c’est dévaloriser 
l’immigrant ou lui refuser ce qu’il a de plus fondamental.
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Chez les Nande, le décès d’un membre de la famille est une occasion 
symbolique et forte permettant de manifester l’unité familiale, de réaffirmer son 
appartenance à la communauté et sa loyauté à l’égard des valeurs ancestrales 
(Wasakundi, 1985 ; Kakiranyi, 1998). À cette fin, les célébrations funéraires, en plus 
de leurs fonctions d’accompagnement de la personne décédée dans l’au-delà, 
doivent montrer que la personne est morte conformément aux prescriptions 
« erihola ndenke », c’est-à-dire que tous les membres de la famille ont pris soin 
de s’occuper de l’ensemble des étapes du deuil. Ceci s’oppose au mal mourir, 
« erihola navi », terme exprimant le fait que tous les rituels funéraires n’ont pas 
été respectés ou qu’ils ont été mal exécutés. Le rituel d’accompagnement du 
défunt dans son passage du monde des êtres vivants à celui des ancêtres ne 
s’opère pas selon la volonté des survivants, mais selon les conditions établies 
par la communauté, c’est-à-dire une structure englobant l’individu et la famille. Il 
y a donc des étapes formelles à suivre afin d’assurer une harmonie relationnelle 
entre le défunt et les membres de la famille et d’affirmer son appartenance à la 
communauté.
Les cérémonies funéraires chez les Nande s’articulent autour de trois phases 
dès l’instant que la mort est constatée  : l’annonce de la mort du défunt, la 
procédure couvrant sa mise en tombe et les opérations entourant la fin des 
rituels funèbres (Wasakundi, 1985 ; Kakiranyi, 1998). L’étape de l’annonce de la 
mort consiste à trouver une explication plausible à la mort, c’est-à-dire l’élément 
qui l’a causée. Cette explication doit être acceptable par les membres de la 
famille. Il faut ajouter que tout le monde n’est pas apte à annoncer la mort. 
Cette tâche revient au plus âgé de la famille qui, selon la croyance, possède les 
qualités essentielles, en particulier la sagesse, pour annoncer la tragédie qui 
s’abat sur la famille (Bergmans, 1971).
Puis, arrive l’étape de la préparation du corps du défunt afin qu’il entre rapi-
dement dans le monde des ancêtres. Avant la colonisation, les enfants n’assis-
taient pas à la mise en tombe du corps pour leur éviter le traumatisme émotif 
que cela pouvait entraîner. Après l’enterrement du corps, arrive le moment du 
retrait du deuil, c’est-à-dire la reconnaissance que la vie doit continuer malgré 
la douleur. Cette étape rappelle aux survivants que la guérison n’est possible 
que lorsque toutes les cérémonies funéraires se sont déroulées correctement 
(Kakiranyi, 1998). Au cours de cette phase, les membres immédiats de la famille 
du défunt se rasent les cheveux, un arbre est planté sur la tombe et quelques 
animaux sont sacrifiés pour que le mal causé par la mort soit expié. Durant les 
semaines suivantes, les membres de la famille résidant dans différentes parties 
du pays affluent afin de venir présenter leurs condoléances à la famille éprouvée 
et visiter la tombe du défunt (Wasakundi, 1985  ; Kakiranyi, 1998). Ces visites 
familiales sur le lieu de l’enterrement s’ancrent dans le processus de validation 
de l’unité familiale et l’ancestralisation du défunt. Elles constituent une marque 
éminente de la sacralité qui féconde la relation entre le mort et les vivants. Si 
ces étapes ne respectent pas les normes prescrites par la communauté, l’esprit 
du défunt ne pourra pas quitter le monde, car la famille aura refusé au défunt la 
possibilité de reposer en paix (Wasakundi, 1988).
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Le contenu de la citoyenneté à l’épreuve de la 
transgression des rituels funéraires des immigrants
L’exemple des décès de Kavira et Kitsongo survenus au Canada va nous 
permettre d’identifier les entorses à la citoyenneté canadienne des immigrants 
dans le contexte de la mort en terre d’accueil. Mère et père de treize enfants, ils 
sont arrivés au Canada comme résidents permanents. Ils y ont vécu quelques 
années avant d’y mourir et d’y être enterrés. Kavira décéda la première, causant 
l’émoi de sa famille parce qu’elle arrivait d’un pays dévasté par la guerre et 
qu’elle l’avait fui pour un monde meilleur. Leurs enfants sont canadiens de 
naissance ou le sont devenus par naturalisation. Les enfants naturalisés s’y 
plaisaient et croyaient, jusqu’à la mort de leurs parents, jouir des avantages que 
la citoyenneté canadienne est censée offrir. Malheureusement, la mort de ces 
derniers a révélé les iniquités dissimulées à l’intérieur des pratiques politiques. 
Ceux nés avec la nationalité canadienne, contents d’avoir finalement accolés des 
sentiments positifs concrets sur les charges émotives qu’apportent les interrela-
tions entre grands-parents et petits-enfants, ont brutalement découvert que leur 
citoyenneté obtenue à la naissance, cachait des trous béants qui la rendait peu 
attrayante.
Kitsongo, le mari de Kavira, observait les pratiques sociales des Canadiens 
lorsqu’est survenue la mort de son épouse en terre d’accueil. La communauté 
congolaise de Vancouver et d’autres régions du Canada rendirent hommage à 
son épouse comme il se doit culturellement. Après une rapide discussion entre 
ses enfants résidant au Canada et ceux restés au Congo, la volonté de Kavira 
d’être enterrée au Canada fut exhaussée. Elle fut conduite au cimetière de 
Gethsémani dans la banlieue de Vancouver. Pour Kitsongo, la visite de la tombe 
de son épouse par certains membres de sa famille restés au Congo serait auto-
matique. Malheureusement, Kitsongo mourut un mois après son épouse, après 
cinquante ans de mariage, et fut inhumé à ses côtés dans le même cimetière. 
Quelques semaines avant sa mort, Kitsongo avait émis le vœu de réaliser une 
partie du rituel obituaire qui consiste, dans la culture Nande, à planter sur la 
terre familiale un arbre symbolisant la tombe du défunt enterrée loin de sa terre 
natale (Wasakundi, 1981). Par la suite, la dernière étape consisterait à faire venir 
au Canada, un de ses fils vivant au Congo afin qu’il puisse au nom de tous les 
membres de la famille s’incliner devant la tombe de sa mère Kavira. La visite de 
la tombe par un membre de la famille venu du Congo devait assurer le passage 
de Kavira du monde des vivants à celui des ancêtres et clore ainsi le processus 
de guérison des survivants. Malheureusement, Kitsongo mourut avant d’avoir 
voyagé et répondu à cette exigence culturelle.
Il faut garder à l’esprit que les États ont un rôle de premier plan dans le 
traitement des restes humains parce qu’ils les contrôlent et les assignent à des 
espaces délimités (Esquerre et Truc, 2011). Même si certains ne peuvent pas 
établir une relation étroite entre les rituels mortuaires et les politiques natio-
nales, il est indéniable que l’exclusion de la culture mortuaire du contenu de 
la citoyenneté n’est pas accidentelle, mais qu’elle est plutôt une construction 
sociopolitique, c’est-à-dire que certaines cultures sont exclues par des politiques 
gouvernementales. Un des indicateurs de cette exclusion culturelle est le refus 
d’accorder un visa de résidence temporaire à une personne qui souhaite venir 
s’incliner sur la tombe de ses parents morts au Canada. Le refus du visa de 
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résidence temporaire est dans ce cas précis une pratique d’exclusion fondée 
sur le rejet de la culture de l’immigrant. Pourtant, dans toutes les sociétés 
humaines, les survivants du défunt ont des obligations envers le mort et la 
société (Valentine et Woodthorpe, 2013). Ils ont une dette sociale qui implique 
d’exprimer leurs émotions selon certains codes et pratiques transmis de géné-
ration en génération. Le deuil occasionne chez les survivants des souffrances 
profondes qui ne peuvent être apaisées que si les rituels qui accompagnent 
le processus de guérison ne font pas l’objet de transgressions (Shange, 2009 ; 
Opperman et Novello, 2006 ; Drenth, Herbst et Strydom, 2010).
L’attitude de l’officier de l’immigration pour justifier le refus d’accorder le 
visa de résidence temporaire à la personne invitée au Canada rend encore plus 
problématique cette pratique d’exclusion culturelle. En effet, il était clairement 
indiqué sur la demande de visa que la personne qui était invitée par ses frères et 
sœurs vivant au Canada, venait s’incliner sur les tombes de Kavira et Kitsongo 
afin de poursuivre la réalisation des cérémonies funéraires. Les deux fois où le 
visa a été sollicité, l’officier de l’immigration a indiqué au demandeur : « Vous 
ne prouvez pas que vous avez suffisamment de moyens financiers pour pouvoir 
retourner dans votre pays ». Pour l’officier de l’immigration, le statut social et 
économique de la personne invitée est davantage déterminant que le respect de 
la dimension multiculturelle (Kymlicha, 1995) des enfants canadiens de Kavira et 
Kitsongo vivant au Canada. Le manque de reconnaissance sociale et culturelle 
à l’égard d’un individu ou d’un groupe a été interprété comme une atteinte à la 
fois aux droits et à la dignité humaine par certains philosophes contemporains 
(Raymond, 2011  ; Honneth, 2000  ; Ricœur, 2004  ; Renault, 2004). De plus, le 
Canada se targue d’être un État promouvant le multiculturalisme et des droits 
de la personne quelles que soient les cultures ou les religions des individus 
(Kymlicka, 2006). L’article  15 du Pacte international relatif aux droits écono-
miques, sociaux et culturels en son alinéa 2 affirme que les États participant au 
présent pacte prendront des mesures en vue d’assurer le maintien, le dévelop-
pement et la diffusion de la science et de la culture des individus et des groupes 
(Addo, 2010). Dans la lettre d’invitation adressée à l’ambassade du Canada afin 
de solliciter le visa de résidence temporaire de la personne qui devait venir du 
Congo, il était expressément indiqué que la venue de cette personne constituait 
une des exigences des rituels funéraires chez les Nande. Pour l’officier de l’immi-
gration, qui représente le gouvernement canadien et applique ses politiques 
d’immigration, cette partie de la culture des Nande vivant au Canada n’a pas 
été prise en compte. Ne pas permettre à la descendance canadienne de Kavira 
et Kitsongo de compléter une étape importante des rituels funéraires, c’est les 
condamner non seulement à ne pas entreprendre leur processus de guérison, 
mais aussi les pousser à questionner la véritable portée de leur citoyenneté 
canadienne.
La construction de la citoyenneté culturelle élargit la lecture traditionnelle 
de la citoyenneté. Pour Wang (2013), l’affirmation de la culture des groupes 
ethniques procède du droit des minorités et va au-delà des dimensions tradition-
nelles politique, sociale et politique de la citoyenneté. Cette approche renvoie 
à la distinction entre immigrants autorisés, mais non reconnus établie par 
Sassen (2002). À la lumière des faits évoqués précédemment, Kavira, Kitsongo 
et leurs enfants sont des immigrants autorisés, mais non reconnus parce que 
leur culture est niée et que par conséquent leur citoyenneté est bafouée. Parce 
226
Mambo Tabu Masinda 
que les cérémonies funéraires sont étroitement liées aux politiques nationales, 
ceux et celles qui sont perçus comme appartenant à la communauté politique 
dans laquelle ils vivent jouissent d’un deuil digne de leurs droits culturels. Par 
contre, ceux et celles qui y sont considérés comme des étrangers voient leurs 
cultures funéraires déniées. C’est dire que la lecture de la citoyenneté des 
survivants de Kavira et Kitsongo, sous l’angle des rituels funéraires des Nande, 
permet de déterminer quelle mort a de l’importance politique et quelle autre en 
est dépourvue (Pool, 2012 ; Seery, 1996 ; Stevens, 2010). En niant l’importance 
politique des morts de Kavira et Kitsongo, l’État prouvait à leur descendance que 
leur citoyenneté canadienne est de seconde zone.
Conclusion
Conscient du fait que les représentations de la mort et le processus de 
guérison du traumatisme que la mort entraine au sein des familles, les gouver-
nements ouverts à la migration internationale, devraient davantage intégrer 
dans leurs politiques nationales des éléments qui répondent aux rituels funé-
raires des migrants en tant qu’impératifs de justice sociale et culturelle. La 
réflexion suggère que si le traitement politique des rites funéraires des immi-
grants est irrespectueux des pratiques mortuaires des pays d’origine des immi-
grants, le sentiment positif d’appartenir à leur pays d’accueil et le lien d’attache-
ment à leur nouvelle citoyenneté peuvent être anéantis. Cette réflexion sur le 
processus de deuil, lorsque survient la mort d’un immigrant en terre d’accueil, 
indique qu’il faut une analyse plus poussée sur cette question qui semble être 
un terrain potentiellement fertile pour démasquer en partie les véritables enjeux 
de la pratique de la citoyenneté culturelle. Cette discussion suggère aussi que 
le traitement politique de la culture funéraire des immigrants qui reconnaît aux 
immigrants le statut de citoyens pluri-identitaires, accroît en eux le sens d’une 
pleine citoyenneté.
Par ailleurs, la discussion permet d’attirer l’attention sur le fait que les seuls 
aspects traditionnels de la citoyenneté ne répondent plus aux réalités d’une 
citoyenneté moderne constituée de multiples constellations (Baubock, 2010). 
Mieux encore, il faut répondre à l’inévitable extension de la citoyenneté comme 
le propose Joppke (2010) vers, entre autres, les rituels funéraires. En d’autres 
termes, il faut permettre aux migrants d’enterrer les membres de leurs familles 
dans la dignité et le respect de leurs cultures. Enfin, reconnaître les rituels 
funéraires des groupes ethniques c’est répondre à ce que Walzer (1985) appelle 
la reconnaissance d’une des sphères de la justice sociale dans le contexte du 
pluralisme et de la poursuite de l’égalité des citoyens.
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